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Heidemarie Winkel 
Geschlechtergerechtigkeit als theologische 
Wissensfigur: die Ausdifferenzierung feministischer 
Theologien im Wissenssystem der Religion
Zusammenfassung
Die Ausdifferenzierung christlich-feministi-
scher Theologien wird in diesem Aufsatz 
aus religions- und wissenssoziologischer Per-
spektive betrachtet. Feministische Theologie 
wird dazu als eigenständige Wissensfi gur 
innerhalb des theologisch gebündelten Wis-
sensvorrats der Religion eingeführt. Solcher-
maßen zielt feministische Theologie auf die 
Rekonstruktion der symbolischen Sinnwelt 
christlicher Religion und der hierin veranker-
ten Wissensformen in ihrer Gesamtheit, also 
auf die Glaubenspraxis (Ortho-Praxie), die 
Glaubenslehre (Ortho-Doxie) und auf deren 
wissenschaftliche Refl exion in der Theologie. 
Es wird am Beispiel des Protestantismus dis-
kutiert, vor welchem Hintergrund sich femi-
nis tische Theologie historisch zu einem ei-
genständigen Refl exionshorizont entwickelt 
hat und inwiefern sie dabei als Modus theo-
logischer Selbstrefl exion im Verhältnis zum 
institutionalisierten Kern christlicher Theolo-
gie an Bedeutung gewonnen hat.
Schlüsselwörter
Geschlechtersoziologie, Religionssoziologie, 
Wissenssoziologie, feministische Theologie, 
religiöser Wandel
Summary
Gender Justice as a Theological Knowledge 
Figure: The differentiation of feminist theolo-
gies in the religious knowledge system
The social differentiation of feminist theology 
will be examined from a sociological point of 
view, namely from the sociology of religion 
and the sociology of knowledge. Thereby fe-
minist theology will be introduced as distinct 
knowledge fi gure within the theologically 
based religious reservoir of knowledge. Ac-
cording to this conceptual classifi cation, fe-
minist theology aims at the reconstruction 
of religion’s symbolic horizon of meaning at 
large, including all its forms of knowledge, na-
mely: the practice of belief (orthopraxy), and 
the theological doctrines (orthodoxy) and their 
scientifi c refl ection within theology. The article 
is discussed in terms of Protestantism, against 
the background of which feminist theology 
has historically developed as a distinguished 
horizon of refl ection, and in terms of how far 
it has gained signifi cance with regard to the 
institutionalised kernel of Christian theology.
Keywords
Gender sociology, sociology of religion, so-
ciology of knowledge, feminist theology, re-
ligious change  
1 Einleitung
Evangelische Theologinnen haben jüngst einen Sammelband herausgegeben (Matthiae 
et al. 2008), in dem sie dreißig Jahre feministische Theologie in Deutschland rekapitu-
lieren. Sie bewerten den Verlauf ihrer Institutionalisierung trotz aller Ambivalenzen als 
Erfolgsgeschichte. Mit der feministischen Theologie sei es gelungen, der traditionellen 
Theologie einen frauenspeziﬁ schen Ansatz gegenüberzustellen, der sich nicht als Er-
gänzung des herkömmlichen Verständnisses von Kirche, Amt und Theologie versteht, 
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sondern dieses grundsätzlich herausfordert. Religionssoziologisch gesehen geht es um 
die Infragestellung des Kerns christlichen Selbstverständnisses, also von Glaubensleh-
re und Glaubenspraxis, und damit um die De-Legitimierung der institutionalisierten 
Mitte. 
Aus der Perspektive eines soziologischen Institutionenbegriffs1 erscheint es aber 
fraglich, inwiefern von einer Institutionalisierung feministischer Theologie einerseits 
und einer damit korrespondierenden De-Institutionalisierung der religiösen Geschlech-
terordnung andererseits gesprochen werden kann. Die kritische Bilanz basiert darauf, 
dass die religiöse Geschlechterdifferenz in den Kirchen nach wie vor in hohem Maß 
insti tutionell abgesichert ist. Beispielhaft kann nicht nur auf den Ausschluss der Frau-
enordination in der Katholischen Kirche oder der Orthodoxie verwiesen werden. Auch 
die Entwicklungsgeschichte des Pfarrberufs für Frauen in der Evangelischen Kirche 
belegt dies (Bartsch 1996). Indem sich ein speziﬁ sches Deutungsmuster der protestan-
tischen Pfarrerin ausdifferenziert hat (Sammet 2005), werden Geschlechtergrenzen im 
Vollzug religiösen Handelns auf neue Weise symbolisch verfestigt. Auch wenn hier-
durch das Stereotyp des männlichen Pfarrberufs relativiert wird, kommt es infolge der 
Übernahme des Pfarramts durch Frauen zu einer erneuten Vergeschlechtlichung. Ob-
wohl Frauen als religiöse Expertinnen regelmäßig traditionelle Geschlechterbarrieren 
durchbrechen, ist das soziale Geschlecht als Ordnungsfaktor im Sinne einer besonderen 
religiösen Symbolisierung von Weiblichkeit immer noch relevant. 
Die institutionelle Verfestigung feministischer Theologie im Wissenssystem christ-
licher Religion erscheint aber noch aus einem weiteren Grund fragil. Nach Birgitta Ne-
delmann (1995) hängt der Verfestigungsgrad einer Institution aus soziologischer Sicht 
vor allem davon ab, inwiefern der sich in ihr manifestierende Erwartungshorizont als 
gegeben vorausgesetzt werden kann oder auf der Ebene sozialen Handelns durch expli-
zites, strategisches Verhalten regelmäßig reproduziert werden muss. Hiernach liegt ein 
umso geringerer Institutionalisierungsgrad vor, je mehr eine Institution zu ihrer Auf-
rechterhaltung der Bestätigung durch praktischen Vollzug bedarf.2 In der Folge ist ihre 
Legitimation eher niedrig und ihr Eigenwert eher gering. Angewendet auf die feministi-
sche Theologie bedeutet dies, dass nach ihrem Stellenwert innerhalb der institutionali-
sierten Religion gefragt wird. Bärbel Wartenberg-Potter stellt dazu aus protestantischer 
Sicht fest: „Feministische Theologie hat von ihren Anfängen an von der Praxis gelebt“ 
(2008: 11), und zwar vor allem von einer Vielzahl an Initiativen an der kirchlichen 
Basis, die teils gegen hohen Widerstand der institutionalisierten Kirche feministische 
Theologie betreiben. Aus katholischer Perspektive lässt sich ergänzen, dass die Resul-
tate feministischer Theologie ungeachtet ihrer Bandbreite – von der Exegese bis hin 
zur Moraltheologie – nur selten aufgegriffen werden. Sie gelten nicht als selbstver-
ständlicher Teil des theologischen Kerns: „diese Studien und Ergebnisse werden kaum 
rezipiert; im größeren Rahmen der Theologie werden sie meist schlicht ‚übersehen‘ “ 
(Schüngel-Straumann 2003: 184). Insgesamt scheint die feministische Theologie – und 
mit ihr ein geschlechterinklusives Konzept von kirchlicher Realität – in hohem Maß von 
1 Vergleiche hierzu einführend Esser (2000) und Lepsius (1996, 1995): Hiernach schaffen Institutio-
nen legitimierte Handlungsräume und ermöglichen somit die Verfolgung spezifi scher Interessen.
2 Vgl. zum Verhältnis von Institutionalisierungsgrad und handlungsmäßiger Reproduktion der Ge-
schlechterdifferenz am Beispiel verschiedener nichttheologischer Berufe Bettina Heintz und Eva 
Nadai (1998). 
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der religiösen Praxis speziﬁ scher Gruppen abhängig zu sein. Ihr Legitimationsgrad ist 
aus institutionentheoretischer Sicht folglich eher gering. 
Wenn die Geschlechterdifferenz nach wie vor eine zentrale Strukturkategorie inner-
halb der christlichen Religion darstellt und von einer De-Institutionalisierung der reli-
giösen Geschlechterordnung nur bedingt die Rede sein kann, stellt sich die Frage, wie 
sich die Entstehung feministischer Theologie und mit ihr die theologische Professiona-
lisierung von Frauen in soziologischer Hinsicht einordnen lassen? Es wird argumentiert, 
dass es sich aus wissenssoziologischer Perspektive um einen programmatischen Wandel 
der religiösen Symbolisierung von Geschlecht auf der Ebene theologischer Sinn- und 
Deutungsschemata handelt. Er mündet mit der feministischen Theologie respektive der 
theologischen Frauenforschung3 in die Ausdifferenzierung einer distinkten Wissensﬁ gur 
innerhalb des theologisch gebündelten Wissensvorrats der Religion. Theologie wird in 
diesem Zusammenhang als eine zentrale Wissensform innerhalb des Wissenssystems der 
Religion deﬁ niert; sie setzt sich aus einer Vielzahl von Wissensﬁ guren zusammen, von 
der Dogmengeschichte über die Pastoraltheologie bis hin zur feministischen Theologie.4 
Letztere zielt als eigenständige Wissensﬁ gur auf die Rekonstruktion der symbolischen 
Sinnwelt christlicher Religion und auf die darin verankerten Wissensformen in ihrer Ge-
samtheit, und damit neben der Theologie auch auf die Glaubenspraxis (Ortho-Praxis) 
und die Glaubenslehre (Ortho-Doxie) als den beiden grundlegenden Wissensformen je-
der Religion. Ziel des Aufsatzes ist es, am Beispiel des Protestantismus zu zeigen, vor 
welchem Hintergrund sich feministische Theologien innerhalb des theologisch gebün-
delten Wissensvorrats christlicher Religion zu einem eigenständigen Reﬂ exionshorizont 
entwickelt haben. 
Dieser Prozess hat seinen historischen Hintergrund im 19. Jahrhundert, und zwar 
in der Frauenmissionsbewegung. Sie ist Ausdruck einer wachsenden Suche nach reli-
giös begründeten Lebensformen für Frauen. Weil ihnen als religiösen Expertinnen bis 
dahin kaum Handlungsmöglichkeiten in der christlichen Religion zur Verfügung stehen, 
fordern sie sinnstiftende Formen religiöser Praxis für sich ein. Die Suche nach einer an-
gemessenen Funktion und Rolle in der Religion mündet zu Beginn des 20. Jahrhunderts 
in das Infragestellen der ordnungslegitimierenden Funktion christlicher Religion für 
das Geschlechterverhältnis. Den Rahmen hierfür bildet die aus der Missionsbewegung 
historisch hervorgegangene ökumenische Bewegung. Sie verbindet sich mit einem Per-
spektivenwechsel, indem die Frage nach den Möglichkeiten religiöser Partizipation von 
Frauen nun zu einem theologischen Anliegen gemacht wird. Im Kern geht es hier bereits 
um eine theologische Neubewertung der religiösen Symbolisierung von Geschlecht, und 
zwar in Richtung einer gleichberechtigten Gemeinschaft von Frauen und Männern. Im 
3 Im Weiteren wird nur der Terminus ‚feministische Theologie‘ verwendet. Die in der begriffl ichen 
Differenzierung von feministischer Theologie und theologischer Frauenforschung mitschwingende 
Unterstellung, es handele sich um zwei verschiedene, methodologisch konträr operierende An-
sätze, wird nicht geteilt. Vergleiche hierzu Leonore Siegele-Wenschkewitz (1995: 68ff.).
4 Im Anschluss an Durkheim und Weber wird Religion hier als eigenständiges Erkenntnis- und Wis-
senssystem verstanden (Knoblauch 2005: 81). Der Begriff der Wissensform geht auf Scheler (1960) 
zurück, wird hier aber anders verwendet. Während Scheler Religion in ihrer Gesamtheit als eine 
Wissensform neben anderen bezeichnet, z. B. der positiven Wissenschaft (Knoblauch 2005: 92ff.), 
unterscheide ich mit der Glaubenspraxis (Ortho-Praxis), der Glaubenslehre (Ortho-Doxie) und der 
Theologie als theoretischer Refl exion des Glaubens und der Glaubenslehre drei Wissensformen 
innerhalb der Religion.
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Hintergrund steht dabei die auf Inklusion jenseits konfessioneller und anderer Formen 
sozialer Verschiedenheit beruhende ökumenische Leitidee. Diese Entwicklung mündet 
in der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts mit der Entstehung feministischer Theolo-
gie in die Ausdifferenzierung einer distinkten theologischen Wissensﬁ gur innerhalb des 
Wissenssystems der Religion.5 
Dieser Prozess wird entsprechend seiner historischen Entwicklung in vier Schritten 
skizziert. Ausgangspunkt ist die Missionsbewegung und ihre Bedeutung als Reﬂ exions-
horizont für die innerreligiöse Thematisierung des Geschlechterverhältnisses. Hierauf 
aufbauend wird der in der ökumenischen Bewegung vollzogene Paradigmenwechsel im 
Selbstverständnis christlicher Religion skizziert. In einem weiteren Schritt wird gezeigt, 
inwiefern dadurch eine neue Perspektive auf das Geschlechterverhältnis befördert wird. 
Es wird argumentiert, dass die traditionellen theologischen Wissensﬁ guren und die ih-
nen inhärenten Auffassungen zum Geschlecht ausgehend von der ökumenischen Leit-
idee neu gedeutet werden. Dies mündet in eine auch in geschlechtsspeziﬁ scher Hinsicht 
inklusive, theologische Konzeption von kirchlicher Gemeinschaft. Auf welche Weise 
dies zur Ausdifferenzierung feministischer Theologie als eigenständiger Wissensﬁ gur 
beiträgt, ist Thema eines vierten Abschnitts. Damit trägt der Aufsatz nicht nur zur reli-
gionssoziologischen Auseinandersetzung über die Muster und Formen sozialen Wandels 
von Religion in der Moderne bei. Er ist auch als Beitrag zur geschlechtersoziologisch 
relevanten Frage nach dem Wandel gesellschaftlicher Erwartungs- und Deutungsstruk-
turen zu Geschlecht zu lesen.
2 Ein spezifi sch christliches Frauenideal als Kern der 
religiösen Geschlechterordnung
Es kommt nicht von ungefähr, dass die Suche von Frauen nach einer sinnstiftenden re-
ligiösen Praxis im Rahmen des 19. Jahrhunderts eine besondere Dynamik entfaltet. Als 
Folge der Auﬂ ösung ständischer Gesellschaftsstrukturen suchen beide Geschlechter nach 
neuen Vergesellschaftungsformen, und zwar auch innerhalb der Religion (Meiwes 2000: 
19). Der allgemeine strukturelle Wandel wird im Protestantismus zum Ausgangspunkt 
weitreichender Aktivitäten um eine ‚Rechristianisierung‘ der Gesellschaft gemacht. In 
Abgrenzung zu den Idealen der neuen politischen und geistigen Strömungen richten sich 
die religiösen Anstrengungen auf die Vermittlung christlicher Werte mit dem Ziel einer 
sittlich-religiösen Erneuerung der Gesellschaft (Schieder 1993; Kuhn 2003). 
Die religiösen Bewegungen münden in die Gründung vielfältiger neuer Organisa-
tionsformen. Frauen haben an dem daraus hervorgehenden religiösen Wandel entschei-
denden Anteil. Im protestantischen Kontext manifestiert sich dies in den konfessionell 
gebundenen Frauenmissionsvereinen der inneren und äußeren Mission (Robert 1998; 
Konrad 2001; Gleixner 2007). Frauen stellen weltweit die Mehrheit der Aktiven in der 
Missionsbewegung (Markolla 2006) und werden als religiöse Akteurinnen sichtbar.6 Dies 
verbindet sich mit der Schwierigkeit, einen eigenständigen, frauenspeziﬁ schen Ansatz 
5 Auf die weiteren Wurzeln feministischer Theologie wird an anderer Stelle näher eingegangen.
6 Im katholischen Kontext kommt es mit der Ausdifferenzierung von Frauenkongregationen eben-
falls zu einer Expansion frauenspezifi scher Sozialformen (Meiwes 2000: 77).
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diakonisch-missionarischer Arbeit neben der männlich dominierten Missiologie durch-
zusetzen. In der Folge wird die Missionsbewegung zum expliziten Reﬂ exionshorizont 
für die Partizipation von Frauen in der Religion. Der Kern des von Frauen vermittelten 
Missionsideals unterscheidet sich aber nicht von traditionellen Vorstellungen über ihre 
gesellschaftliche Rolle. Neuzeitliche Weiblichkeitsvorstellungen werden mit christlichen 
Werten verbunden und dabei die gesellschaftliche Funktion von Frauen als ergebene 
Mutter und Gattin fokussiert. Damit bewegt sich die Frauen-Missiologie innerhalb der 
traditionellen religiösen Symbolisierung von Geschlecht (Okkenhaug 2004; Keim 2005). 
Dies spiegelt sich auf nationaler Ebene wider. In der inneren Mission wird die Kul-
tivierung eines speziﬁ sch christlichen Frauenbildes der Unterordnung gepﬂ egt (Gause 
2003: 79). Noch in den 1930er und 1940er Jahren ist die evangelische Frauenbewegung 
vor allem dadurch charakterisiert, dass sie ihre Arbeit an den protestantischen Sittlich-
keitsvorstellungen des 19. Jahrhunderts orientiert (Kaufmann 1988: 27).7 Insofern fällt 
die Antwort auf die Frage nach der Bedeutung protestantischer Mission hinsichtlich 
ihres Anteils an einer strukturellen Öffnung der Religion im 19. Jahrhundert ambivalent 
aus. Einerseits ermöglichen die neuen religiösen Sozialformen existentiell gesicherte 
Lebensperspektiven jenseits von Ehe und Familie (Meiwes 2000: 18). Andererseits ver-
bindet sich damit kein programmatischer Wandel im Bereich kognitiver Leitbilder und 
Sinnmuster. Das Frauenbild ist nach wie vor von dem hierarchisch begründeten theolo-
gischen Ordnungsdenken bestimmt.8 Erst mit der Ökumene zeichnet sich eine Verände-
rung im theologischen Deutungshorizont ab. 
3 Perspektivenwechsel im Selbstverständnis christlich-
protestantischer Religion
Weil die Mission angesichts des umfassenden gesellschaftlichen Wandels die Bewah-
rung des institutionalisierten Kerns der Religion im Blick hat, konnte sich in ihren Ar-
beits- und Kommunikationszusammenhängen keine kritische Rekonstruktion traditio-
neller Geschlechterschemata entfalten. Vielmehr wurde mit einem distinkten christli-
chen Leitbild und der ihm innewohnenden Geschlechterordnung auf den allgemeinen 
Wandel reagiert. Differenzierungstheoretisch betrachtet handelt es sich hierbei um eine 
Reaktion auf den Rückgang gesellschaftlicher Integration durch Religion, also auf die 
wachsende funktionale Differenzierung. Religion ist nun ein gesellschaftliches Subsys-
tem unter anderen und damit dem Vergleich und der Konkurrenz ausgesetzt (Luhmann 
2000: 125). Daraus entsteht die Frage, wie die christliche Religion ihren Geltungsan-
spruch als vera religio auch weiterhin behaupten kann (Tyrell 1996). Weltweite Mission 
ist seit Ende des 15. Jahrhunderts, insbesondere aber im 19. Jahrhundert, ein zentraler 
Modus zur Bekräftigung des christlichen Universalismusanspruchs.9 
7 Im deutschen Missionskontext gibt es nur wenige Ausnahmen, so etwa Amalie Sieveking (Bau-
mann 1992: 39ff.). Von ihr kann angenommen werden, dass sie der traditionellen Beschränkung 
von Frauen auf den häuslichen Bereich kritisch gegenüberstand (Gause 2003: 78). 
8 Inger Marie Okkenhaug (2004) bezeichnet dies als paradoxe Emanzipation. 
9 Die unheilige Allianz zwischen Christentum und imperialer europäischer Expansion kann an dieser 
Stelle nicht diskutiert werden. Siehe hierzu etwa die Missionshistorikerin Christine Lienemann-
Perrin (1999). 
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Der strukturelle Wandel hat aber nicht nur Konsequenzen für das Außenverhältnis 
christlicher Religion, sondern auch für ihr Binnenverhältnis sowie für ihre Selbstauffas-
sung. Im Zusammenhang der äußeren Mission treten die theologischen Differenzen der 
seit dem 16. Jahrhundert konfessionell fragmentierten christlichen Religion besonders 
stark hervor. Das Problem konkurrierender missionarischer Aktivitäten wird in inter-
konfessionellen Zusammenkünften auf lokaler und überregionaler Ebene zur Sprache 
gebracht (Hogg 1954: 47; 249ff.). Seit dem 19. Jahrhundert werden Möglichkeiten der 
Zusammenarbeit im Rahmen solcher Missionskonferenzen ausgelotet, und zwar auch 
mit dem Ziel, Formen eines einheitlichen Auftretens im Missionsfeld zu entwickeln. 
So entstehen auf nationaler und internationaler Ebene Kooperationen und Zusammen-
schlüsse. Dies mündet 1921 in die Gründung des Internationalen Missionsrats als welt-
weite Dachorganisation. 
Hierbei handelt es sich keineswegs um eine konﬂ iktfreie Entwicklung, denn die 
Frage der Integration gegensätzlicher theologischer Grundpositionen zum Amts- und 
Kirchenverständnis berührt den institutionellen Kern christlicher Religion. Deshalb 
wird die Beschäftigung mit dem Verhältnis der verschiedenen christlichen Programma-
tiken zueinander auf den ersten größeren Missionskonferenzen noch ausgespart. Aus 
Angst vor zu weitreichenden Auseinandersetzungen wird sie in einen eigenen Diskus-
sionszusammenhang verlagert; er konstituiert sich in den 1920ern als Bewegung für 
‚faith and order‘ (Glaube und Kirchenverfassung) (Tatlow 1958). Hier verstetigt sich 
in den 1930ern die interkonfessionelle Zusammenarbeit. Damit geht ein Perspektiven-
wechsel einher; er mündet schließlich in eine neue Grundhaltung der verschiedenen 
Denominationen zueinander. Diese Grundhaltung ist von der Hinwendung auf das Ver-
hältnis der verschiedenen theologischen Programmatiken zueinander getragen (Visser’t 
Hooft 1958), und zwar im Sinne einer Fokussierung auf Alterität statt auf prinzipiell 
unüberbrückbar erscheinende theologische Differenzen. 
Diese Neuakzentuierung der interkonfessionellen Beziehungen vollzieht sich in 
Selbstbeschreibungen der Missionsbewegung zunehmend unter Heranziehung des Öku-
mene-Begriffs. Seinem griechischen Ursprung entsprechend hebt der neue Leitbegriff 
auf die Inklusion der ganzen bewohnten Erde ab und damit auf all diejenigen, die darin 
wohnen, und zwar ungeachtet ihrer sozialen Herkunft oder Zugehörigkeit. Auf diese 
Weise wird die Ökumene zum Ausgangspunkt für die Auseinandersetzung mit verschie-
denen Formen sozialer Grenzziehung und Ungleichheit, nicht nur konfessioneller, son-
dern auch nationaler, ethnischer, ökonomischer und schließlich auch geschlechtsspezi-
ﬁ scher Art. Die Ökumene entwickelt sich dabei nach und nach zu einem eigenständigen 
theologischen Ansatz, von dem ausgehend soziale Ungleichheit in ihren verschiedenen 
Erscheinungsformen thematisiert und an Möglichkeiten ihrer Überwindung gearbeitet 
werden kann (Jaspert 1998). So wurde beispielsweise Rassismus ab den 1960er Jahren 
zu einem zentralen Arbeitsthema der ökumenischen Bewegung. Insbesondere aber war 
mit dem Paradigmenwechsel von der Mission zur Ökumene auch ein Grundstein zur 
theologischen Neubewertung des Geschlechterverhältnisses gelegt. 
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4 Paradigmenwechsel: Geschlechtergerechtigkeit als 
religiöse Sinnressource 
In der Mission war die Beschäftigung mit dem Geschlechterverhältnis von der Suche nach 
sinnstiftenden religiösen Tätigkeiten für Frauen innerhalb der hierarchisch angelegten re-
ligiösen Geschlechterordnung bestimmt. In der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts gibt es 
nur wenige Ansätze, die dies mit einer kritischen Anfrage an traditionelle theologische 
Wissensﬁ guren zu Geschlecht verbinden. Eine dieser Ausnahmen war die in der ökume-
nischen Jugendbewegung aktive Henriette Visser’t Hooft. In den 1930ern setzte sich die 
theologisch gebildete ‚Laiin‘ in einem Briefwechsel mit einer Ikone der protestantischen 
Theologie, und zwar mit Karl Barth, über dessen Theologie der Geschlechterordnung 
auseinander. Sie kritisiert Barths Ansatz vor dem Hintergrund seiner anderen Arbeiten, 
die ein ausdrücklich reformatorisches Gottes-, Menschen- und Glaubensverständnis be-
inhalten, als widersprüchlich (Siegele-Wenschkewitz 1995: 65f.). Visser’t Hooft steht da-
mit für eine Generation von Frauen in der weltweiten ökumenischen Bewegung (Herzel 
1981), die den Kern der Frauenfrage im theologischen Verständnis vom Geschlechter-
verhältnis sehen (Moltmann-Wendel 2005: 100).10 Diese Frauen bilden zwar keineswegs 
den damaligen mainstream.11 Aber es kristallisiert sich – wie auch die Diskussion über 
die sogenannte Theologinnenfrage in den 1920er Jahren zeigt (vgl. Herbrecht 2000) – be-
reits in der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts ein explizites Interesse an einer theologisch 
begründeten Revision der Geschlechterbeziehungen heraus. 
Die Institutionalisierung der ökumenischen Bewegung befördert diesen Prozess auf 
eigene Weise, indem sich hier ein neuer Deutungshorizont als Teil des theologischen 
Wissensvorrats christlicher Religion durchsetzen kann. Dabei nimmt die Frage der reli-
giösen Partizipation von Frauen eine neue Ausrichtung an. Es geht nicht mehr um eine 
angemessene Form religiöser Praxis für Frauen in der christlichen Religion, sondern 
um eine Veränderung der religiösen Symbolisierung von Geschlecht selbst. Ausgehend 
von der ökumenischen Leitidee wird die institutionalisierte Geschlechtertheologie zu-
nehmend als Haupthindernis für die Einbeziehung von Frauen als religiöse Expertinnen 
wahrgenommen. Im Sinne der sich mit dem ökumenischen Gedanken verbindenden 
Einheitssemantik und der sich unter diesem Leitbegriff vollziehenden Reﬂ exion werden 
die Kirchen nun von Frauen dazu aufgefordert, ihre Wissensformen zu Geschlecht zu 
überprüfen, also auf theologischer Ebene sowie hinsichtlich ihrer Glaubenspraxis (Or-
tho-Praxis) und Glaubenslehre (Ortho-Doxie). Dabei geht es von Beginn an um Fragen 
institutionalisierter Partizipationsmöglichkeiten.12 
Dies vollzieht sich zunächst noch innerhalb der weltweiten missionarischen Be-
wegung, die sich zunehmend als ökumenisch versteht. Mit ihrer organisationellen Ver-
festigung im Ökumenischen Rat der Kirchen (ÖRK) 1948 nimmt sie schließlich eine 
neue Form an. Auf die Gründung des ÖRK hatte seit den 1920er Jahren unter anderem 
10 Dies gilt auch für Charlotte von Kirschbaum; sie war die engste Mitarbeiterin und Lebensgefährtin 
des verheirateten Karl Barth (Köbler 1986; Selinger 2004). 
11 Eher scheint Anna Paulsen, eine der ersten promovierten protestantischen Theologinnen, eine 
typische Haltung zum Geschlechterverhältnis vertreten zu haben (Bieler 1994).
12 In der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts steht dabei u. a. das Verhältnis von Frauenordination 
und traditionellem Amts- und Kirchenverständnis im Mittelpunkt; insofern geht es um den Kern 
der Glaubenslehre, um die Wissensform der Ortho-Doxie.  
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die aus dem Zusammenhang der Missionsbewegung hervorgegangene und männlich 
dominierte Bewegung für Glaube und Kirchenverfassung hingewirkt.13 Weil sich die 
Missionsbewegung vor allem als Bewegung von LaiInnen konstituierte, und damit in 
organisationeller Hinsicht unabhängig von den institutionalisierten Kirchen und deren 
geistlicher Hierarchie, waren dort von Anfang an auch Frauen aktiv. An dieser Stelle 
sind insbesondere die 1895 gegründete World Student Christian Federation (WSCF) 
und die 1894 gegründete weltweite Young Women’s Christian Association (YWCA) zu 
nennen. Sie gelten im Verbund mit der Young Men’s Christian Association (YMCA) 
als Pionierbewegungen der Ökumene (Rouse 1958: 275ff.), weil hier bereits zentrale 
ökumenische Kontakte geknüpft worden waren. Viele spätere Führungspersönlichkei-
ten des ÖRK kannten sich bereits aus den Jugendbewegungen; so etwa der erste Gene-
ralsekretär des ÖRK Willem Visser’t Hooft oder Sarah Chakko, die 1951 als erste Frau 
in das Präsidium des ÖRK gewählt wurde. Waren die Jugendorganisationen zunächst 
weitgehend noch „Versuchslaboratorien“ für eine „neue ökumenische Haltung“ jenseits 
von Differenz und Abgrenzung (Rouse 1957: 474), so zeichnete sich bald ab, dass mit 
den hier geknüpften Beziehungen ein zentrales Fundament für eine ofﬁ zielle Zusam-
menarbeit der Kirchen gelegt worden war (Rouse 1958: 267). 
An all das konnte nach dem Zweiten Weltkrieg angeknüpft werden. Als die unter-
brochenen Kontakte wieder aufgenommen und die Gründung des ÖRK konkrete For-
men annimmt, wollen die Frauen aus den Jugendbewegungen die Geschlechterthematik 
als ein Themenfeld im Arbeitsprogramm des ÖRK verankert sehen. Dahinter steht das 
Bewusstsein, dass Frauen auf ein umfangreiches und vielfältiges Engagement im Mis-
sionsfeld und in den ökumenischen Jugendorganisationen zurückblicken können. Sie 
müssen aber nicht nur die Beschäftigung mit der Situation von Frauen in den Kirchen, 
sondern auch ihre Beteiligung am Aufbau des ÖRK gegenüber den Männern des öku-
menischen Führungskreises erst durchsetzen: „It was in 1946, that women […] pro-
tested this marginalization of the talents that they bring to the church. They formed a 
pressure group“ (Gnanadason 1992: 238).14 Es wird die Durchführung einer weltweiten 
Befragung zum Leben und zur Arbeit von Frauen in den Kirchen im Auftrag der ÖRK-
Gründungsgruppe durchgesetzt. Die Ergebnisse werden auf der Gründungsversamm-
lung 1948 in Amsterdam präsentiert. Sarah Chakko fordert in diesem Zusammenhang 
als Vertreterin des Exekutivausschusses der World Student Christian Federation, dass 
sich die Kirchen als solche mit der Situation von Frauen befassen müssen: „the subject 
of women in the church should be the concern of the church as a whole, and not seen as 
a problem of women alone“ (Crawford 2001: 14; Herzel 1981: 6f.).15 
13 Siehe zum Gründungshintergrund des ÖRK und der daran beteiligten Bewegungen für viele Karl-
ström (1958).
14 Dahinter steht die wiederholte Erfahrung sozialer Marginalisierung: Schon 1923 war in einer Studie 
über „The Place of Women in the Church in the Mission Field“ die rigide Begrenzung von Partizipa-
tionsmöglichkeiten kritisiert worden. Umso ärgerlicher ist es, dass diese Frauen ihre Mitwirkung 
bei der Gründung des ÖRK erneut einfordern müssen: „These wives carried major responsibilities 
in women’s organisations in their own countries; they managed large budgets, some had even 
started global mission work around the world. These women of action were shocked and irritated 
to be put in the role of spectators reduced to going shopping in town while their husbands took 
important decisions“ (Barot zit. nach Gnanadason 1992: 238). 
15 Im Interimsreport, der die Resultate der Studie für die Konferenz zusammenfasst, heißt es: „The 
Committees of 58 countries have sent in a memorandum often from fi fty to a hundred pages or 
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Hier deutet sich an, dass sich im Rahmen der Ökumene ein Perspektivenwechsel 
vollzieht. Die Kirchen sollen sich mit der Situation von Frauen beschäftigen und sich 
hinsichtlich ihres jeweiligen Verständnisses von Amt und Kirchenverfassung überprü-
fen, also hinsichtlich ihrer Glaubenslehre (Ortho-Doxie) wie auch ihrer Glaubenspra-
xis (Ortho-Praxis) und der damit einhergehenden Formen der In- und Exklusion von 
Frauen. Auf diese Weise wird die ökumenische Leitidee von der Einheit der Kirchen im 
Verlauf der nächsten Jahrzehnte schrittweise in geschlechtsdifferenzierender Hinsicht 
speziﬁ ziert: Jenseits sozialer Verschiedenheit wird ein gleichberechtigtes, geschlechter-
gerechtes Verhältnis von Frauen und Männern zum programmatischen Fokus ökumeni-
schen Handelns gemacht. Dies verbindet sich von Beginn an mit der Forderung nach 
einer entsprechenden theologischen Einbettung. Weil in der Ökumene grundsätzliche, 
das Selbstverständnis der Kirchen in ihrem Kern betreffende Fragen von Glaube und 
Kirchenverfassung behandelt werden, muss auch die Situation von Frauen in der Reli-
gion ein Thema sein: „Thus at Amsterdam women insisted that the question of women’s 
place in the church was a theological and ecclesiological issue“ (Crawford 2001: 14). 
Hiernach kann die Frage der Einheit ohne die Berücksichtigung der religiösen und ge-
sellschaftlichen Situation von Frauen nicht geklärt werden. 
Dies wird in Form von Studienprogrammen, Konferenzen, Konsultationen, Reso-
lutionen und einer Dekade der „Solidarität der Kirchen mit den Frauen“ vertieft, wo-
bei die theologische Relevanz des Geschlechterthemas regelmäßig herausgestellt wird. 
Dass die Herstellung kirchlicher Einheit nicht ohne Revision der Geschlechterordnung 
erreichbar ist, wird bereits 1975 in einer ÖRK-Resolution formuliert: „for the sake of 
the unity of the church the women’s question explicitly has to be included in all consi-
derations of the World Council of Churches […] As long as women are largely excluded 
from decisions, they cannot realize full partnership with men, und the church no real 
unity“ (Hammar 1989: 182). 1975 erfolgt auf der auch über ökumenische Kreise hinaus 
bekannten Berliner Sexismus-Konferenz des ÖRK eine Beschäftigung mit dem theolo-
gischen Status von Frauen (Crawford 1988: 38). Es wird zur Anerkennung von Frauen 
als gleichberechtigten Partnerinnen in Theologie und Kirche aufgerufen. Zur Umset-
zung der Forderung wird die Durchführung eines Studienprogramms zur Gemeinschaft 
von Frauen und Männern in der Kirche empfohlen. Ziel ist nicht „ein Programm von 
Frauen für und über Frauen [...], sondern von der Kirche, durch die Kirche […] und 
für eine fundamentale Gegenseitigkeit von Frauen und Männern in der Glaubensge-
meinschaft“ (Halkes 1988: 260). Dieses als Gemeinschaftsstudie bekannt gewordene 
Programm leitet in den 1980er Jahren eine weltweite, theologisch motivierte Auseinan-
dersetzung mit dem religiösen Geschlechterverhältnis ein. Damit wird erneut eine fun-
damentale Rekonstruktion des theologischen Verständnisses von Kirche eingefordert 
(Parvey 1989: 141f.). 
Die Studie bricht endgültig mit der Auffassung, dass Fragen des Geschlechterver-
hältnisses nichts mit theologischen Fragen nach der Einheit der Kirche zu tun haben 
(Raiser 2004: 11). Dazu wird das ökumenische Konzept von der Einheit der Kirchen 
durch den inklusiven Begriff der Gemeinschaft erweitert. Die daraus gezogenen Emp-
fehlungen, die sich auf Themen wie die Ordinationsfrage und die Einführung von 
more in length, with supporting documents“ (zit. nach Gnanadason 1992: 239). Die Ergebnisse 
wurden 1954 als eine der ersten Studien des ÖRK veröffentlicht (Bliss 1954).
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Quoten beziehen, werden vom Zentralkomitee des ÖRK allerdings äußerst kontrovers 
diskutiert und nur in veränderter Form verabschiedet (Crawford 1988: 38ff.). Weil die 
Realisierung einer gleichberechtigten Gemeinschaft sich in der ökumenischen Realität 
als schwierig erweist, wird in Analogie zur Frauendekade der Vereinten Nationen eine 
Dekade der Solidarität der Kirchen mit den Frauen (1988–1989) initiiert. Hiermit ver-
bindet sich das Anliegen, die Kirchen weltweit nicht nur auf der nationalen, sondern vor 
allem auf der lokalen Ebene zur Auseinandersetzung mit dem religiösen Geschlechter-
verhältnis anzuregen. 
Aruna Gnanadason, ab 1991 im ÖRK als Koordinatorin des Frauenprogramms mit 
der Dekade befasst, kommt zu dem Schluss, dass Kirchenleitungen in vielen Ländern 
erstmals verstanden haben, dass „Geschlechter- und Gemeinschaftsfragen nicht einfach 
nur ‚Frauenthemen‘ sind, sondern Anliegen der ganzen Gemeinschaft von Frauen und 
Männern, das heißt der Kirche“ (Gnanadason 1998: 23). Gleichzeitig zeigte sich aber 
auch vielerorts Enttäuschung. Es wird sogar ausdrücklich bezweifelt, dass die mit dem 
„Anspruch einer ‚Kirchendekade‘ “ verbundenen Herausforderungen „an das Kirchesein 
unserer Kirchen“ verstanden oder angenommen wurden (Busch 1998: 40f.). In diesem 
Sinne hat die Dekade erst „ein größeres Stück des Eisberges […] ans Licht“ gebracht 
(Wartenberg-Potter 1998: 32). Dass der Effekt der Dekade insgesamt nur gering war, 
liegt nach Auffassung von Janet Crawford daran, dass die vom ÖRK initiierten Frau-
en-Studien und -programme nie auf der Ebene der Programmarbeit über Glaube und 
Kirchenverfassung eingeﬂ ossen sind, also im Bereich des institutionellen Kerns: „The 
concerns voiced by women […] have, seemingly, had no impact on the deliberations of 
Faith and Order“ (2001: 22). Crawford untersucht die Arbeit der Kommission für Glau-
be und Kirchenverfassung ab den 1980er Jahren. Innerhalb der zentralen Arbeitstexte 
dieser Kommission ﬁ nden sich keine Hinweise auf den Gemeinschaftsansatz oder auf 
die Arbeit des Frauenprogramms: „The ecclesiological challenges raised in the Com-
munity study […] are not mentioned“ (2001: 21). In der Folge stehen beide Ansätze, 
der „women’s stream“ und der „Faith and Order stream“, unverbunden nebeneinander. 
So scheint es, dass sich am institutionellen Kern christlicher Religion insgesamt 
nur wenig geändert hat. Die Frage der Partizipation von Frauen gilt aufgrund ihrer ek-
klesiologischen Reichweite vielmehr als hochproblematisches, bestehende Spaltungen 
wie etwa im Verhältnis zur Orthodoxie eher noch vertiefendes Thema. Andererseits ist 
in der Konsequenz der Gemeinschaftsstudie und der Dekade die theologische Dimen-
sion des Geschlechterverhältnisses als Aspekt, der das Selbstverständnis christlicher 
Religion in ihren grundlegenden Wissensformen berührt, also Ortho-Praxis und Ortho-
Doxie, deutlich hervorgetreten. Die geschlechtergerechte Vision von der Einheit der 
Kirche ist dann allerdings in den einzelnen nationalen Kirchen auf sehr verschiedene 
Weise aufgegriffen und implementiert worden.16 Im deutschsprachigen protestantischen 
Kontext stellt die Ökumene eine zentrale Ressource theologischer Reﬂ exion über das 
Geschlechterverhältnis dar, und damit eine Überprüfung ihrer Wissensstrukturen. In 
diesem Zusammenhang wird, so die These, insbesondere der institutionalisierte Kern 
des theologischen Wissensvorrats im Sinne Bergers und Luckmanns (1972) hinsichtlich 
16 Dies schließt – jenseits des sich um Frauenordination und Amtsverständnis rankenden Konfl ikts 
zwischen Protestantismus und religiöser Orthodoxie – auch entsprechende Effekte in den ortho-
doxen Kirchen ein (FitzGerald 1999; Liveris 2005).
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seines patriarchalen Charakters externalisiert und Geschlechtergerechtigkeit – in Form 
feministischer Theologien – zu einer eigenständigen theologischen Wissensﬁ gur. 
5 Feministische Theologie als theologische Wissensfi gur
Eine das Geschlechterverhältnis in grundsätzlicher Weise bedenkende, theologisch fun-
dierte Reﬂ exion ﬁ ndet in der ökumenischen Programmarbeit von Glaube und Kirchen-
verfassung nicht statt. Dennoch entfällt die genderorientierte Beschäftigung mit dem 
theologischen Kern christlicher Religion deshalb nicht; sie wird vielmehr in anderen 
Sozialbezügen realisiert. Frauen aus der ökumenischen Programmarbeit sind hieran 
maßgeblich beteiligt und fördern auf diese Weise seit den 1970er Jahren die Ausdif-
ferenzierung eines Geschlechtergerechtigkeit einfordernden theologischen Ansatzes. 
Ausgangspunkt dieser Entwicklung ist die erste ökumenische Frauenkonsultation des 
ÖRK in Berlin 1974 (World Council of Churches 1975); ein weiterer Markstein ist 
die ebenfalls von Genfer Seite angeregte erste europäische theologische Konsultation 
1977 in Brüssel, aus der 1981 das Ökumenische Forum Christlicher Frauen in Europa 
hervorgeht (Moltmann-Wendel 1997: 116ff.). 1985 wird schließlich auf Initiative femi-
nistisch-theologisch arbeitender und der Ökumene verbundener Frauen die Europäische 
Gesellschaft für theologische Forschung von Frauen gegründet (Siegele-Wenschkewitz 
1995: 86).
Neben der Genfer Ökumene hat die Entwicklung feministischer Theologie im pro-
testantischen Zusammenhang noch weitere Bezugspunkte. Hierzu gehört die seit den 
1960er Jahren u. a. in Deutschland geführte Diskussion um die Zulassung von Frauen 
zum geistlichen Amt. Ihre theologische Verankerung bestand ursprünglich in der „bi-
blisch begründeten ‚Anthropologie der Frau‘ “ (Siegele-Wenschkewitz 1995: 85); in-
nerhalb der sich um die ‚Theologinnenfrage‘ entfaltenden Debatte wurde dieser Stand-
punkt geprüft und zugunsten einer ekklesiologisch und kirchenrechtlich begründeten 
Position revidiert. Dabei fällt auf, dass die Diskussion wesentlich in kirchlichen Gre-
mien, Fakultäten und Gemeinden ausgetragen wurde und somit auch traditionelle Ak-
teurInnen einbezogen waren. Darüber hinaus haben sich feministische Theologien im 
protestantischen Kontext aber maßgeblich außerhalb des institutionalisierten Kerns pro-
testantischer Theologie und ihrer Organisationsformen entwickelt. Im Gegensatz zum 
katholischen Feminismus, der Ende der 1960er Jahre von amerikanischen Theologinnen 
in den Universitäten als wissenschaftliche Revision traditioneller Theologie eingeführt 
wurde, vollzog sich die Grundlegung im deutschsprachigen Raum vornehmlich außer-
halb von Akademia (Siegele-Wenschkewitz 1995: 74). 
Protestantischer Feminismus zeichnet sich einerseits dadurch aus, dass er sich als 
sogenannte ‚Barfußtheologie‘ in Basisbewegungen entwickelt hat (Ammicht-Quinn 
2005: 567). In der Folge gab es keine „klare Trennlinie zwischen universitärer und 
experimenteller Theologie“ (Siegele-Wenschkewitz 1995: 85). Vielmehr waren außer-
universitäre Aktions- und Sozialformen – ob auf Kirchentagen, in selbst verwalteten 
Frauengruppen, Akademien oder in Form studentischer Initiativen – für die Verbreitung 
feministisch-theologischer Anliegen zentral. Hier kann beispielhaft auf die durch die 
ökumenische Frauen-Dekade mitinitiierte feministisch-theologische Liturgiebewegung 
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und die in ihrem Zusammenhang neu entwickelten Formen der Glaubenspraxis verwie-
sen werden (Ruether 1988; Berger 1993). Die Liturgiebewegung ist ein Beispiel dafür, 
dass eine Revision traditioneller Theologie mit der Neukonturierung der Ortho-Praxis 
als zweiter Wissensform der Religion einhergeht. Darüber hinaus wurden feministisch-
theologische Grundlagen im protestantischen Kontext – wenn auch unter unmittelba-
rer Bezugnahme auf die in den USA und anderen westeuropäischen Ländern geführten 
theologischen Debatten – weitgehend von einzelnen Autorinnen wie Elisabeth Molt-
mann-Wendel und Christa Mulack außerhalb des wissenschaftlich-akademischen Be-
reichs gelegt. 
In diesem Zusammenhang war die Existenz sozialer Befreiungsbewegungen, und 
hier insbesondere der politischen Frauenbewegung, eine zentrale Rahmenbedingung für 
die inhaltliche Richtung und die Formen, in denen sich die Reﬂ exion des theologischen 
Wissensvorrats christlicher Religion vollzog. Dies dürfte auch mit Blick auf die soge-
nannte Theologinnenfrage von Bedeutung gewesen sein. Als der ÖRK 1974 in Berlin 
die Frauen-Konsultation durchführte, geschah dies nämlich auch unter Bezugnahme auf 
die sich in den USA formierenden politischen Befreiungsbewegungen. Sie fokussieren 
auf die Bedingungen struktureller Diskriminierung und gesellschaftlicher Ungleichheit 
in ethnischer wie auch in geschlechtsdifferenzierender Hinsicht. In Analogie hierzu 
wird die Frauenfrage deshalb unter dem Titel „Sexism in the 70s“ (World Council of 
Churches 1975) als strukturelles Problem in Religion und Gesellschaft eingeführt. Für 
die US-amerikanischen Teilnehmerinnen der Konferenz stand fest, dass es zur Lösung 
des gesellschaftlichen Problems eines theologischen Instrumentariums bedarf, das sich 
die Befreiung von Frauen aus strukturellen Zwängen zum Ziel setzt (Moltmann-Wendel 
1997: 118). Der politische Feminismus wird in der Folge auch in Deutschland zu einem 
wichtigen Bezugspunkt der theologischen Erneuerung. 
Dies ist nicht selbstverständlich. Als sich die ersten Frauen in der Theologie proﬁ -
lierten, geschah dies bis in die 1970er Jahre hinein „keineswegs unter dem Vorzeichen 
des Feminismus“ (Wacker 2000: 4), sondern mit dem alleinigen Anspruch, theologisch 
zu arbeiten. In den 1960er und 1970er Jahren werden aber zunehmend sozialkritische 
Gesellschaftsanalysen für die Theologie fruchtbar gemacht und mit den daraus resultie-
renden Anfragen an einen angemessenen wissenschaftlichen Umgang mit der Bibel ver-
knüpft. Es sind u. a. die politische Hermeneutik der lateinamerikanischen Befreiungs-
theologie und die schwarze Theologie der amerikanischen Bürgerrechtsbewegung, die 
hierfür ein Vorbild liefern (Frieling 1984). Ausgehend von einer kritischen Analyse des 
gesellschaftlichen Raums, in dem Theologie betrieben wird, werden diejenigen Kontex-
te, innerhalb derer die Schriften stehen, ihrerseits einer sozialgeschichtlichen Analyse 
unterzogen. Diese Hermeneutik etabliert sich in den 1970er Jahren in verschiedenen 
theologischen Feldern, von der Exegese bis hin zur Systematik und praktischen Theo-
logie (Wacker 2000). 
Feministische Theologien haben in der Folge ebenfalls einen Bezugspunkt in der 
Erfahrung gesellschaftlicher Unterdrückung und kirchlicher Hierarchie; sie setzen beim 
Subjekt und dessen Erlebnisperspektive an (Moltmann-Wendel 1997: 10), um „andere 
Werte und Lebensformen als die vom Patriarchat entwickelten zur Geltung zu bringen“ 
(Sölle 1990: 132f.). Dies schließt die kirchliche Amtsstruktur und die ihr zugrunde lie-
gende Ekklesiologie jeweils als ein grundlegendes Element ein. In diesem Sinne rich-
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tet sich feministische Theologie auch auf die Glaubenslehre, also die Ortho-Doxie, als 
dritte Wissensform der Religion. Insgesamt beinhaltet feministische Theologie damit 
die Aufforderung zu einer umfassenden Selbstüberprüfung des theologisch gebündelten 
Wissenshorizonts christlicher Religion in ihrer Gesamtheit. 
Als eigenständige Wissensﬁ gur nimmt feministische Theologie seit den 1980er Jah-
ren zunehmend einen distinkten, programmatischen Status ein, weil sie nicht nur einen 
graduellen, sondern einen systematischen Wandel einfordert. Dies begann als „Experi-
mentieren mit der Tradition“ (Moltmann-Wendel 1997: 122) und mündete im Sinne von 
Bergers und Luckmanns konstruktivistischer Perspektive nicht nur in neue Glaubens-
Praktiken, sondern auch in eine umfangreiche Rekonstruktion der mit der Tradition 
verknüpften Geschlechterschemata. Zentrale traditionelle theologische Wissensﬁ guren 
sowie Ortho-Praxis und Ortho-Doxie werden hinsichtlich der ihnen inhärenten, auf 
Geschlechterungleichheit beruhenden Symbolisierung von Weiblichkeit als historisch 
bedingte Geschlechterobjektivationen dekonstruiert. Hierzu gehört beispielsweise auch 
die Externalisierung einer androzentrischen Fixierung überlieferter Gottesbilder und 
-semantiken. 
Ungeachtet ihrer zunehmenden Verwissenschaftlichung in Form von Dozenturen, 
Forschungsprogrammen, wissenschaftlichen Publikationen und Lehreinheiten bleibt 
feministische Theologie dennoch ein Sonderprogramm neben anderen Theologien. Ihr 
speziﬁ scher, genderbezogener Zugriff auf den institutionalisierten Kern christlicher 
Theologie hat diesen letztlich nur bedingt verändert, auch wenn der patriarchale, andro-
zentrische Charakter grundlegender Glaubenspraxen und -lehren nun kenntlich gemacht 
ist. Der eingeschränkte Status feministisch-theologischer Ansätze wird nicht zuletzt am 
Beispiel der Debatte um die Bibel in gerechter Sprache und die Entscheidung des Rats 
der EKD hinsichtlich ihres Gebrauchs im Gottesdienst deutlich. Einerseits wird die neue 
Bibel als Teil des Reichtums bereits vorhandener, die Institution der Lutherbibel um eine 
weitere Perspektive ergänzender Übersetzungen gelobt. Gleichzeitig wird aber entschie-
den, dass sie sich „nach ihrem Charakter und ihrer sprachlichen Gestalt generell nicht 
für die Verwendung im Gottesdienst“ eigne.17 Stattdessen wird auf die Notwendigkeit 
der ‚Treue‘ zur institutionalisierten Lutherbibel verwiesen. Aus wissenssoziologischer 
Sicht eröffnen feministische Theologien in diesem Sinne zwar eine neue Perspektive auf 
die verschiedenen Wissensformen christlicher Religion. Ihr Institutionalisierungsgrad 
erweist sich aber dennoch eher als gering, und zwar nicht zuletzt, weil ihre Anwendung 
auf speziﬁ sche Akteursgruppen und deren soziale Praxis beschränkt bleibt. 
6 Zusammenfassung 
Die Geschlechterdifferenz stellt in der christlichen Religion nach wie vor eine zentrale 
Strukturkategorie dar; daher kann nur bedingt von einer De-Institutionalisierung der 
religiösen Geschlechterordnung gesprochen werden. Ungeachtet dessen lässt sich am 
Beispiel von Ökumene und feministischer Theologie zeigen, dass sich im Bereich reli-
giöser Wissensstrukturen ein deutlicher Wandel vollzogen hat. Die männliche Symbo-
17 Vgl. die Stellungnahme des Rats der EKD zur ‚Bibel in gerechter Sprache‘: „Die Qualität einer Bi-
belübersetzung hängt an der Treue zum Text“ vom 31. März 2007.
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lisierung des institutionalisierten Kerns christlicher Religion ist durch die feministische 
Theologie offengelegt worden. Theologische Frauenforschung hat das Selbstverständ-
nis christlicher Religion diesbezüglich infrage gestellt und um eine geschlechtsdifferen-
zierte Sichtweise erweitert. Dazu gehört auch die Einsicht, dass eine geschlechtersen-
sible Theologie oftmals unter hermeneutischen Voraussetzungen betrieben wird, die das 
Geschlecht nicht neutralisieren, sondern es in seiner sozialen Relevanz als Strukturkate-
gorie jeweils erneut hervorbringen.
Dem geht ein langer, historischer Prozess der De-Konstruktion der religiösen Sym-
bolisierung von Geschlecht voraus. Im 19. Jahrhundert vollzieht sich die Einbeziehung 
von Frauen noch unter Rückgriff auf die traditionelle Geschlechterordnung. Dennoch 
werden Frauen als Subjekte religiöser Praxis zunehmend sichtbar. Das Einfordern sinn-
stiftender Formen religiöser Praxis für Frauen zieht langfristig auch ihre Professionali-
sierung als religiöse Expertinnen nach sich. Im Zusammenhang der Ökumene, die hier 
als Ausdruck eines sich wandelnden Selbstverständnisses christlicher Religion in der 
Moderne eingeführt wurde, erhält die Frage nach den Mitwirkungsmöglichkeiten von 
Frauen eine neue Form. Indem die Ökumene auf eine Verständigung über den Kern 
christlichen Selbstverständnisses zielt, eröffnet dies – im Anschluss an die ökumenische 
Leitidee – nicht nur eine inklusive Selbstbeschreibung jenseits konfessioneller oder na-
tionaler und ethnischer Grenzen, sondern auch jenseits der Geschlechterdifferenz. 
So wird die Ökumene zu einem zentralen Bezugsrahmen und Generator für die 
Überprüfung der Wissensformen christlicher Religion, allen voran des theologisch ge-
bündelten Wissensvorrats. Die Etablierung einer gendersensiblen theologischen Wis-
sensﬁ gur entfaltet sich in Form der feministischen Theologie allerdings wesentlich au-
ßerhalb der ökumenischen Bewegung und ihrer Organisationsformen. Dabei entwickelt 
sich mit der feministischen Theologie ein distinktes Ensemble von Ansätzen, Techniken 
und Theorien. Es erweitert den Deutungshorizont christlicher Religion und fordert hier-
bei den institutionalisierten Kern ihres Selbstverständnisses heraus, indem beispielswei-
se neue Glaubenspraxen entwickelt werden, so etwa im Bereich liturgischen Handelns. 
Gleichzeitig scheint feministische Theologie als distinkte Wissensﬁ gur in hohem Maß 
unverbunden neben anderen, traditionellen Wissensﬁ guren zu stehen. Deshalb kann 
nicht davon ausgegangen werden, dass sie zum institutionalisierten Kern christlicher 
Religion gehört. Dies spiegelt sich vor allem darin, dass sie sich immer wieder aufs 
Neue legitimieren muss. 
Dennoch stellt die Ausdifferenzierung feministischer Theologie ein relevantes Bei-
spiel für den Wandel christlicher Religion in der Moderne dar, und zwar im Bereich 
ihrer Wissensstrukturen im Allgemeinen und der Deutungsstrukturen zu Geschlecht im 
Besonderen. Keine andere theologische Wissensﬁ gur hat so nachhaltig zur Rekonstruk-
tion der symbolischen Sinnwelt christlicher Religion aus einer geschlechtsdifferenzier-
ten Perspektive beigetragen und dabei einen Wandel von einem hierarchischen Ord-
nungsverhältnis hin zu einer Vorstellung von Geschlechtergleichheit und -gerechtigkeit 
befördert. 
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